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WÎTSIXUKI: DESEJO ALIMENTAR, DOENÇA E MORTE 
ENTRE OS WAUJA DA AMAZÔNIA MERIDIONAL 
Ari st6teles BARCELOS NETO * 
Este artigo é uma etnografi a wauja da doença grave como uma experiência que funda 
um devir « bicho » (animal/espirito). Descrevo como os dcscjos alimenta rcs insatisfei-
tos, os estados corporais alterados, a dor extrema, os sentidos, os sonhos, as visôes e as 
substâncias estanhas ao corpo huma no se cntrclaçam para constituir o campo empirico 
do entendimento wauja sobre esse devir, que nào se limit a aos estaclos patol6gicos clos 
sujeitos afctaclos, mas antes constitui uma ontologia das transformaçôes de todos os 
seres e coisas existentes. [Palavras-chave: etiologia, multinaturalismo amazônico, rcla-
çôes entre corpo calma, xamanismo wauja, sonhos e sentidos.] 
Witsixuki: désir ali111e11taire, maladie et mort chez les IVmlja de /'Amazonie 111éridio11ale. 
Cet arti cle est une ethnographie wauja de la maladie comme expérience qui fonde un 
deveni r « bicho » (animal/esprit). L 'i nterconnexion entre les dési rs alimentaires non 
satisfaits, les états corporels altérés, la douleur extrême, les sens, les rêves, les visions et 
les substances étrangères au corps humain constitue le champ empirique de la compré-
hension wauja de ce même devenir, lequel ne se limite pas aux états pathologiques des 
sujets affectés. Cc devenir constitue avant tout une ontologie des transformations de 
tous les êtres et choses existants. [M ots-clés: étiologie, multinaturalisme amazonien, 
relations entre corps et âme, chamanisme wauja, rêves et sens.] 
Witsixuki: food desire, i/111ess and death t1111011g the IVmlja of So111he<Wem A111azo11ia. 
This article is a Wauja cthnography of illncss as an ontological mode of the transfor-
mation of sick humans into « bicho » (animal/spirit). 1 clescribe how unsatisfi ed desire 
for food, altcrated bodily states, extreme pain, senses, dreams, visions and substances 
a lien to the human body interconncct to crcate an empiri cal fi eld for the \Vauja concept 
o f animal transformation. The ontological plan of transformations is not li mitecl to the 
pathological conditions of the affccted individuals, but it extends to ail existing beings 
and things. [Key words: etiology, Amazonian multinaturalism, relations bctwecn body 
and soul, Wauja shamanism, dreams and senses.] 
• Lecturer in A rts of the Americas, Sainsbury Research Unit fo r the Arts of Afri ca, Occania and 
the Amcricas, Universit y of East Angli a, Norwich, NR4 7TJ, England (barcelosneto@gmail.com]. 
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Dm:NÇA GRAVE: ｕｾ ｉａ＠ ｾ ｉｏｒｔｅ＠ LENTA, ｕｾ ｉ＠ DEVJR ａｎｬｾｉａｌ＠
Como dcscrito para a maioria dos povos indigenas da Amazônia, as doenças 
sâo causadas por agentes nào-humanos sobrcnaturais e/ou por fei ti ceiros, ou 
seja, a agência patogênica nào lem um fundo causal biol6gico-imunol6gico 
(« natural »), ela é advinda de intencionalidades exterio res e desconhecidas pelo 
sujeito afetado, contra as quais apenas the cabe soli citar ajuda para neutralizar a 
açào patogênica cm eurso 1• Seja por meios xamânicos divinat6rios e terapêuti-
cos, por meio de drogas da biomedicina ocidental ou de ambos, o auxîli o é sempre 
buscado no exterior, inexistindo, portanto, a idéia de auto-cura. Mas o que 
deflagra a doença? 0 que toma possivel a sua entrada no corpo de alguém? Que 
relaçôes especificas ocorrem entre o corpo dos sujeitos afetados e o 
corpo/intcnçào dos agentcs patogênicos antes mesmo da doença se manifestar? 
Elabora neste artigo uma etnografia wauja 2 clos processos que deflagram e 
agravam a doença, seguindo um eixo descritivo-analitico baseado na noçào 
wauja de witsi.rnki e na idéia de que os estados patol6gicos sào, basicamente, 
manifestaçôes corporais de relaçôes transespecifi cas entre humanos e nào-
humanos. 
Para os Wauja, toda doença grave corresponde a mùltiplos e scguidos raptos 
(ekepe, em wauja) de fraçôes da alma 3 do doente pelos apapaatai 4 . Em sua 
companhia, a alma (ou as fraçôes desta) passan'I a se alimentar das comidas dos 
« bichas » - carne erua ou podre, sangue, capim, folhas, fezes, larvas - as quais, 
obvia mente, nào fazem parte da dicta wauja. Essa radical nmdança alimentar e o 
convivio com os apapaatai desencadeiam um processo de animalizaçào do 
docnte. No sonho, as fraçôes-alma do cloente começam a adquirir os pontos de 
vista dos apapaatai que o adoeceram, e, depois de a lgum tempo, aquelas verào o 
mundo como estes o vêem. 0 sentido de animalizaçâo que emprego neste texto 
esta diretamente plasmado na categoria apapaatai, que guarda cm si a noçào 
wauja de transfonnaçào em suas mùltiplas manifestaçôes 5. 
Uma vez instalado o proces o de animali zaçào, as fezes e os vômitos do 
doente conterào, aos olhos dos xamàs, os restas da comida crua ou podre 
consumida pela alma raptada no(s) dia(s) anterior(es), apresentando provas 
de que uma ou mais partes da pessoa estâo em companhia dos apapaatai. 
Essa multiparti çào é também uma multitransformaçào: cada fraçâo-alma 
transformando-se em um « bicho » diferente. 
A desanimalizaçào s6 pode ser feita pelos xamâs, que rctiram do corpo do 
doente as substâncias patogênicas que lhe provocam dor, e que rcsgatam as 
fraçôes-alma raptadas pelos apapaatai. A eliminaçào completa das substâncias e 
a to tal recomposiçào das fraçôes-alma no corpo do doente correspondem ao 
retorno à condiçào propriamente humana do sujeito afetado pelos apapaatai. 
Este artigo nào aborda o sistema médico wauja, que obviamente envolve 
graus patol6gicos menos pungentes, cujos efeitos nào produzem dores extremas 
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c convalescências prolongadas, e cujas terapias nào requcrem divinaçôes xamâ-
nicas. Interessam-nos apenas os estados graves de adoecimenlo, aqueles em que é 
dito estar « mori o » (kamâi} o doente, ou seja, enquanto seu corpo permanece 
convalescido e inerte na rede, sua alma édita estar passeando com os apapaatai. 
Os Wauja dizcm que todo processo de adoccimento grave é prolongado, a nüo ser 
que o agente patogênico seja um iyliu opotalét (objeto leta l fcito por feiticciros), 
mas nesse caso o efeito pocle rapidamcnte culminar em morte ou em graves 
seqüclas raramentc reparaveis. Concentremo-nos nas cloenças de apapaatai. 
D e alguém em estado m6rbiclo ou paralisado por extrema dor, diz-se que os 
apapaatai o estüo « matanclo ». Quanto mais tempo o doenlc permanece incons-
ciente-em funçào dos prolongados passcios com diversos apapaatai - maior é a 
perccpçào da doença como « morte». E enquanto o corpo começa a entrar em 
colapso, a alma toma-se mais e mais animal. Quando o doentc recobra a 
consciência, ele clescrcve seu passeio como uma cxperiência onirica, um encontro 
corn « pessoas cstranhas »(na verdacle, animais, porém vistos pelo docnte como 
«gente»), às vezes amistosas, que o levavam a pcscar e a caçar. 
Vejamos, através do depoimento de Atamai, um ex- « morto », as clapas que 
levam uma pessoa à « morte ». 
M inha doença pegou-me de surprcsa. Eu estava trabalhando na limpeza da minha 
roça. Eu acho que l ive witsi.rn, talvez porter csquecido de tomar mingau. Eu acho que 
fui para a roça com dcscjo de comer a igu ma coisa. Quando eu sai de casa eu me sentia 
muito bem. 
Na roça fazia muito calor, c eu fi quei muito suado. De repente, apareceu uma coisa nos 
meus olhos, eles parcciam cheios de fumaça. Eu pcnsei que fosse conjuntivitc, mas eu 
nüo sabia o que era. Vo ltei para casa c contci para a minha mulher: 
- Eu nüo estou conseguindo enxergar bem. Parece que lem fu maça nos meus olhos, 
como uma cegueira. 
Eu nào sabia o que fazcr. Resolvi esperar um pouco, pois eu pensei que fosse apenas 
uma sujeira que tinha caido nos meus olhos. E assim eu fui trabalhar na roça de novo, 
sem me prcoeupar com nada. So mais tarde eu percebi que eu estava com uma doença 
grave. 
Esse fato ocorreu alguns meses antes da internaçào de Atamai cm Brasili a , 
por volta do anode 1991. Mas como o que ele achava ser « apcnas uma sujcira » 
cvoluiu para uma doença tào grave? 
Eu tentava tirù-la (a sujeira) dos meus olhos, mas eu nào conseguia. Passaram-se uns 
<lias e vcio uma dor forte. Quando começou uma festa agui na a ldeia, cu ti ve muita dor, 
sofri muito. Logo que terminou a testa, meu sofrimento aumcntou muito mais. Eram 
os apapaatai que estavam cntrando no mcu corpo, cada vcz ma is e mais. 
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ｾｊｬｩｔｓｉｘｕｋｊＺ＠ A ALMA, 0 CORPO E OS DESEJOS ALll'vlENTARES INSATISFEITOS 
Para os Wauja, toda clocnça se instala a partir de um estado especîfico da 
alma, o wîtsixuki, que nào é uma manifestaçào da doença e sim uma « abertura » 
para sua instalaçào. 0 aspecta propriamentc somatico da cloença é visto como a 
introduçào de substâncias e artefatos patogênicos no interior do corpo ou pela 
clistribuiçào dcstes nas proximiclades geogrâficas onde vive o cloente ou por oncle 
ele transita. 0 cloente grave é sempre uma vitima de alguém (nào-humano ou 
humano) que manipulou ou ofereceu algo materialmente concreto para 
adoecê-lo ou mata-Io. 
Quanclo se pergunta a um Wauja o porquê clele ter acloeciclo, jamais se obtera 
mna resposta do tipo: « porque assim quis ta/ ou Jal apapaatai ». Mesmo que ele 
desenvolva um longo depoimento, elc sempre conduzirù sua resposta para algo 
como: «porque estil •e witsixu 6 »,ou, no pior clos casas, dira secamente: « porque 
.feiticeiro quis me 111atar ». Por ora, fiquemos corn a rcsposta mais usual. 
Em uma das narrativas que coletei sobre adoecimento, esse tipo de resposta 
veio logo na primeira frase: « witsixu Tuparfl, siya ouneke sekuya » (« faz tempo, 
Tu para esteve witsi.rn, ele qucria mamar » ), narra uma màe descrevendo o exato 
momento em que seu filho, um bebê de aproximadamente IO meses, deflagrou o 
processo que o levou a ficar seriamente doente. A màe de Tupara nào atendeu o 
seu desejo imediato por leite. Era necessùrio que Tuparà fosse amamentado 
precisamente no momento em que ele dcmonstrou desejo, pois o estado de 
witsi.rnki instaura-se tào rùpiclo quanta um piscar de olhos. 
0 wîtsixuki é a categoria central para o entendimento da noçào de patogênese 
entre os Wauja. Trata-se de um estado decorrente de um desejo alimentar nào 
sati sfeito de imediato. 0 witsi.rnki n<lo é um estaclo corporal, c nem tcm uma 
ligaçào clireta com a fome (yu111a11akuki), este sim t11n estado corporal. 0 
witsixuki é um estaclo da alma que nos fala primordial men te sobre o clescontrolc 
dos desejos alimentares. Vejamos alguns exemplos construidos por um clos meus 
informantes: 
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Eu posso ter acabado de comer, nào tenho mais fome, mas a comida que eu rcalmentc 
qucro foi guardada para mais tarde, pronto,jà estou 11•/1si.n1; eu posso cstar com fome, 
mas mesmo assim rn'io tcnho vontade de comer nada em cspecial, ai nào estou wftsi.rn; 
um dia cstou sentado na praça da aldeia, vejo alguém passar com peixes e fico com 
vontade de comê-los, pronto! jà estou 11•/1six11 ; eu posso receber um pedaço de mutum 
assado, mas ofcrecem-mc somente a asa, mas eu tcnho vontade de comer daquela coxa 
que est ou vcndo, pronto jù est ou wftsi.rn; podc ser que mn dia eu volte da pescaria com 
va rios peixes, mas aqucle imico matrinxà que eu quero corner acaba sendo comido por 
mcu cunhado, pronto jù cstou wftsi.rn; mu dia eu vou visitar meus parentes que 
chcgarnm da cidade, eu vou scm fomc para a casa deles, là, vejo que as crianças comem 
biscoito, mas elas nào me ofereccm, eu dcsejo corner daquilo, mas eu nào peço, pronto, 
jù cstou wftsi.rn; o meu pai chega com pcixcs e os cntrega para minha màe, cla os 
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cozinha e guarda uma porç<'io para eu corner mais tarde, porque eu nào tinha vontade 
de comer naquela hora, mas meu irmào a descobrc c corne Ioda a minha comida, ai 
quando eu volto, fico com vontade de comer daquclc pcixe que meu pai pcscou, mas 
acabou, pronto, ja eslou witsi.\11. 
Para produzir o cstado de 111/tsixuki, urn individuo nào prccisa estar com 
fome, nem estar com o pensamento fixo em comida. 0 objeto do pcnsamento nào 
é de todo determinante, po is o 111/tsixuki nào é simplesmente gcrado por mua 
imagem mental em torno dos alimentos, mas sobretudo por uma visào concreta 
<lestes. A questào centra-se mais na relaçào entre ver e desejar c menos na relaçào 
entre pensar e dcsejar. É o desejo pelo que se vê, nào pelo que se imagina, que 
funda essa categoria. Em um sentido amplo, o 111itsix11k i ancora-se em uma 
relaçào visual corn a coisa desejada. 
0 1v/tsix11ki nâo se mede em gradientes de intensidade, ele é um estado que se 
manifesta apenas de modo integral e scmpre por igual, nào sendo portanto como 
o calor, a fome, a raiva e o medo que podcm ser sentidos de acordo corn variaçôes 
de intensidade. Também nào é o 111îtsix11k i um sentimento, um cstado percepti vo 
ou uma sensaçào que pode ser detectada. Um individuo s6 toma conhecimento 
do seu proprio wltsixu a posteriori, ou melhor, quando ele cai docntc. 0 111itsix11ki 
nào é nem da ordem do sentir nem da ordcm do pensar. Também nào pode ser 
intencionalmente provocado por si ou por outrem. 0 111itsix11k i nào tem valor 
moral, como os sentimcntos e as açôes. 
As docnças graves adquirem uma dimensào somatica basicamente porque 
alma e corpo implicmn-sc mutuamente, mas nem sempre de modo simétrico. 
Quando uma pessoa estù 111itsix11, sua alma adquire uma cspécie de « sali ência 
visual » 7 em relaçào ao corpo, fazendo com que ela se revele aos apapaatai. 
Embora estes scjam capazes de saber sobre tudo o que se passa com os humanos, 
- scus desejos, pensamentos c scntimentos - , a sua pcrcepçào sobre o witsixuki 
nüo se processa apcnas por uma « leitura »da mente humana, é necessari o que o 
apapaatai veja essa « sali ência » da alma sobre o corpo. 0 111itsi.rnki é perccbido 
pelas apapaatai como uma manifestaçào fi sica da alma dos huma nos, é quando 
ela se rcvcla na perspectiva dos apapaatai, tornando-se visivel e tùtil para elcs. É 
nesse momento que a fo rça patogênica pr6pria do corpo dos apapaatai entra em 
açào, de um modo tào repentino quanto o witsi.rn, aprovcitando a « sali ência » 
adquirida pela alma para rapta-la. Enfim, os Wauja entendem o desejo alimentar 
como algo sem rédeas, incontrolùvel por natureza. É esse clesejo insatisfeito que 
funda a alma como objeto c, consequentementc, a relaçào patogênica entre 
huma nos e apapaatai. 
Simultaneamente ao rapto, vari as feitiços de apapaatai adentram o corpo 
humano devido à proximidade que estes mantiveram entre si durante o rapto. 
Para penctrarem no corpo humano, esses fei tiços clevem possuir a forma de 
fl echinhas (uku), na vcrclade minùsculas partes destacaveis da « roupa »ou do 
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corpo dos apapaatai responsàveis pelas sensaçèes de dor. De acordo com uma 
relaçào de sinédoque, o doente passa a ter dentro de si um corpo nào-humano 
miniaturizado 8. 0 corpo tom a-se continente de outra coisa q ue nào sua« subs-
tância vita l » (upapitsi) ; esta é tenta e progressivamente substituida por micro-
corpos patogênicos dos apapaatai. 
0 conteùdo-dor, sob a forma de fl echinhas, deve scr reti rado por completo 
para que as fr açèes-alma possam ser reintroduzidas com sucesso no eorpo. Esse 
complcxo trabalho xamânico é na verdade uma (re)fabricaçào do corpo huma no. 
Tem-sc, portanto, uma dupla apapaataizaçâo: uma incidindo substancialmente 
sobre o corpo (repleto de microcorpos patogênicos) e outra incidindo perspecti-
vamente sobre a alma (com pontos de vista alterados), sendo ambas o efeito de 
uma troca simétri ca e inversa, pois a substância que« mata » o corpo é a mesma 
que alimenta a alma. 
Corno o ll'ilsixuki nào tem intensidade, o rapto nào depeude, portanto, da 
profundidade/intensidade do desejo, mas da força e da agilidade do apapaatai 
que perccbeu o ll'î'tsix11 da pessoa. Cacia rapto singular corresponde a um 
estado de ll'Îtsix11. Contudo, nào sào todas as vezes que um indivicluo esti ver 
wltsix 11 que os apapaatai irào rapta r sua alma. Ele pode ter proteçào especial 
contra o rapto, fazendo com que este seja impedido, acli ado ou que tenha 
conseqiiências menos graves do que normalmente teri a. As crianças de até 
aproximadamente cinco anos de idade sào as criaturas ma is vulneraveis ao 
rapto, nào porque elas sào as menos provàveis de contro lar seus clesejos - nem 
mesmo os ad ultos controlam o ll'ltsixu, pois nào sendo ele um esta do mental, nào 
serù emitinclo pcnsamentos contra rios ao desejo que se ira control{1 -lo -, mas 
porque crianças nào têm a proteçào especial de Tyaka11â11, « espiritos » de apa-
p aatai que cuidam dos Wauja que cles raptaram. Essa proteçào depencle de uma 
biografia de adoecimentos graves pretér itos que culminaram, ap6s o rcsgate das 
fraçècs-alma do doente, cm uma « domest icaçào » dos apapaatai raptorcs por 
meio da fabricaçào destes como objetos ritua is (em geral màscaras, aerofoncs, 
zunidores, pas de beiju c desenterradores de mandioca) e da subseqiientc oferta 
de alimcntos cozicl o à estes objetos-sujeitos em con textos solenes (Ba rcelos Neto 
2004). Satisfcit os, esses apapaatai acompanharào e protegerào, na medida de suas 
capacidacles, o cx-doente até o fim de sua vici a ; os apapaatai ncssa concliçào 
especifica sào chamados de ｾ Ｉ Ｇ ｡ｫ｡ ＱＱ ￢ ＱＱ＠ o u kmroka (« espiritos protctores », 
F igura 1). 
M as nem sempre os Tyakanr/11 sào capazes de ofereccr sua protcçào, em 
especia l q uando a açào patogênica aclvém de feiti ceiros. 0 efcito de artcfatos 
patogênicos feitos por feiti cciros, em cspecia l o perigosissimo Tyâ11 opotalét 9, 
diante do w/1six11ki é tào grave que ninguém pode impecl i- la . Em uma situaçào 
como esta, o 111//si.rnki podc vulnerabili zar uma pessoa a ponto de causar a sua 
morte. Reproduzo o clcpoimento de um informantc que esclarece como se pro-
cessa a reaçào supra mencionada. 
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FIG. 1 - Passcio-raplo de Aulahu Wauja com um 1Vijeje-k11111à, um sapo-upupu11111i (autor: Aulahu 
\Vauja 2000). 
No principio do ano 2000, uma mulher kamayurà muito desej osa de comer peixe foi 
até o posto Leonardo para ver se seu filho the pescaria algo. Ao chcgar lù, ela nào o 
cncontrou, resolvendo voltar para a sua aldeia. Na est rada, havia um tronco caido que 
provocou um acidcnte no veiculo que a trnnsportava. A mulher sofrcu um trauma-
ti smo craniano e morreu pouco tempo depois a caminho de sua aldeia. 
0 mesmo iuformantc disse que os xamàs kamayurù dcscobriram posteriormente que, 
no local cxato onde aconteceu o acidcntc, um feiticeiro havia colocado um for ti ssimo 
l)•âu opotalâ que era destinado a atingiro motorista do vciculo. Mas como era a mulher 
que estava corn witsixu (com a insatisfaçào do desejo de comer pcixc, portanto 
vulnerùvel), o feitiço acabou tcndo efeit o apenas sobre ela (Barcelos Neto 2002, 
pp. 228-229). 
Este exemplo mostra que o estado de 111/tsi.rnki pode se prolongar por a lgumas 
horas e reagir nào s6 à agência dos apapaatai mas também à dos feiti cciros, 
contudo seus efeitos sâo d istintos. A agência dos primeiros causa, no màximo, 
doença graves, jà a dos ùltimos pode levar a morte. 
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Û RAPTO CO;\JO i\IULTIPLICAÇAO E SUBTRAÇAO DA ALi\IA 
Logo que alguém esta wltsixu, os apapaatai tomam imediato conhecimento, 
porque, segundo os Wauja, eles sabem tudo, descobrem pensamentos e sentimen-
tos, escutam conversas à distâncias incriveis e fazem uso de « roupas » (que 
podem funcionar como « avioes », « helic6pteros », « submariuos ») que lhes 
permitem transpor longas distâncias em pouquissimo tempo. 
0 rapto de alma é uma açào tào repentina quanta um piscar de olhos. As 
vezes, o individuo pode percebê-lo como um leve susto ou arrepio. Diz-se 
apapaatai ekepewo opapitsi (apapaatai raptou a alma dele). 0 verbo ekepepai 
refere-se a qualquer objeto que foi rùpida e violentamente retirado de um lugar 
especifico, impli cando em seu imediato desaparecimento e no desconhecimento 
do seu destino. Ekepepai é também o verbo empregado para se referir ao rapto de 
pessoas, e nào apenas de aimas. 
É comum encontrar na literatura etnogrâfica traduçôes do tipo « roubo da 
alma». Em mn certo sentido, ekepeke nào deixa de ser um roubo ( emetsuapai). 
Todavia, o processo do rapto da alma é conceitualmente muito mais sofisticado 
do que um simples roubo. 
Resumidamente, a alma ( upapitsi) huma na pode ser definida como o duplo 
material-visual do corpo, passive! de ser multiplicado enquanto imagem e igual-
mente de ser subtraido do corpo enquanto substância vital. 0 rapto consiste em 
« copiar » (upekepai) e tomar a alma « sali ente » da vitima ll'Îlsixu: a analogia 
mais precisa seria o decalque. Cada copia é, do ponta de vi sta da alma e dos 
apapaatai, uma rnultipli caçào e, do ponta de vista do corpo moribundo e dos 
famili ares do « morto » (kamiii), uma subtraçào. U m decalque é uma fraçào da 
alma-vida-sujeito. 
Em urn rapto, nunca se leva a alma por inteiro, apenas uma parte. A « quan-
tidade » de alma (substância vital) raptada depende da força do apapaatai 
raptor. Essa força esta nos objetos (e.g. ftautas, clarinetes, mascaras, adornos etc.) 
que ele possui corna« clona» ou rnero usuario e no seu corpo, feito de substân-
cias patogênicas. Se uma grande fraçào da alma for levada de uma s6 vez, a 
gravidade da doença sera maior. É importante lembrar que todo esse processo 
nada tem a ver corn a intensidade do wîtsixuki, que, corn efcito, nào se manifesta 
em escalas de qualquer tipo. A qualidade das doenças é funçào da substância e 
nào do ll'itsi.rnki, mas por outra lado, a q11a11tidade de doenças é funçào do 
witsixuki. 
A um primeiro rapto, quase invariavelrnente sucedern-se outras, fazendo com 
que o que sobrou da alma seja distribuido (raptado por) entre outras apapaatai. 
Voltemos ao caso de Atamai, que explicita um pereurso classico. Primeira-
rnente, ele vai à roça e entra em estado de ll'it sixu, la tem sua alma raptada. 
Atamai retorna à casa e sente dores, mas acha que era « apenas sujeira ». A essa 
ait ura, uma pequena fraçào de sua alma ja tin ha sido raptada e simulta nearnente 
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algumas fl echinhas de apapaatai ja tinham sido introduzidas em scus olhos. Mas 
Atamai ignora a « sujeira » e resolve « esperar um pouco », voltando a fazer 
trabalhos na roça. Nessas idas e vindas à roça, Atamai teve novos wTtsixu, 
sofrendo, portanto, novas abordagens patogênicas dos apapaatai. « Passaram-se 
uns dias e veio uma dor forte», ou seja, a perda de substância vi tal e a quantidade 
de fl echinhas tinham aumentado a um ponto insuportavel: o corpo de Atamai 
começava a mostrar sina is de que entraria em colapso (« s6 mais tarde eu percebi 
que eu estava corn uma doença grave»). 
Caso os cuidados xamânicos contribuam para a melhora do doente, ele 
rapidamente retorna às suas atividades basicas pessoais, como ir ao banheiro 
sozinho e tomar banho na lagoa. Todavia, sair do cspaço da aldeia sem estar 
plenamente recuperado sempre implica riscos, pois nunca se sabe quando se esta 
wîtsixu. Assim, ainda fraca, a pessoa podera sofrer novas abordagens patogênicas 
dos apapaatai. Esse processo de melhora e piora, i.e. de sucessivos raptos c de 
extraçâo de fl echinhas, pode se estender por varios dias, semanas ou até meses a 
depender do caso. A segurança de que a alma do recém doente nâo serà seguida-
mente raptada ap6s brcves melhoras depende diretamentc da realizaçào dos 
rituais de màscaras e/ou aerofones. 
Quando uma pessoa é fracionada (raptada) por distintos apapaatai ao longo 
de um processo singular de adoecimento, tem-se uma ampliaçào das suas possi-
bilidades de contato com as subjetividades nào-humanas, e ainda uma ampla 
distribuiçào da pessoa raptada sobre o espaço c6smico, pois os mundos dos 
apapaatai nào sào necessariamente coïncidentes. Contudo, quanto maior for a 
distribuiçâo da pessoa e mais espalhadas e distantes estiverem suas fraçôes-almas 
umas das outras, mais adverso sera o adoecimento e maiores também deverào ser 
as festas, pois uma maior d istribuiçâo da alma impli ca um maior nùmero de 
apapaatai envolv idos, portanto um maior nùmero de personagens ritua is a 
alimentar (Barcelos Neto s. cl .) 10• 
FEITICEmos , APAPAATAI E PROTEÇAO SOBIŒNAT UHAL 
Os Wauja nào possuem termos especifi cos para cada doença. Se eles têm uma 
conjuntivite, apenas dizem ojutai kaupai - ojutai traduz-se por « olho » e kaupai 
é o verbo que indica urn estado indiferenciado de dor, assim ojutai kaupai 
especifi ca que a doré no olho. Kauki é o termo genérico para doença e também 
para dor. E o termo genérico para doente é kaukitsupli, « aquele que tem dor ». 
A doença é basicamente um sinônimo de dor, e dores sâo, antes de tudo, 
efeitos de substâncias estranhas ao corpo, as quais os Wauja denominam ixana. 
l xana é um tenno genérico que traduzo por substância-artefato patogênico e que 
abrange as fl echinhas de apapaatai (apapaatai 01111k11la), as fl echinhas de ixana 
owekeho (literai mente« do no de feitiço »,ou simplesmentc « feiticeiro ») e o Tyiiu 
81 
JOURNAL DE LA SOCIÉTÉ DES AMÉRICANISTES Vol. 93-1, 2007 
opotalit, um tipo de feitiço também manipulado por ixana oll'ekeli o, mas que atua 
fora do corpo das vitimas (Barcelos Neto 2006b). 
Raramente os Wauja esti vcram dispostos a me expli car, em detalhcs, sobre a 
natureza substantiva dos ixana; <liante das minhas indagaçôcs se esquivavam com 
rcspostas irônicas: « Eu nlio sei, Neto. lxana Oll'eke/10 sabe. Pe1g1111ta pra ele ». 
Como ninguém jamais assumirâ ser um feiticeiro, obter depoimentos dctalhados 
c prolongados sobre feiti çaria é algo muito dil1cil. Meus dados sobre o assunto 
advêm, sobretudo, de casos espccificos de adoecimentos, nos quais os diagn6sti-
cos, ou mclhor as divinaçôes xamânicas, constataram a presença de feitiços 
humanos c nào-humanos ao mesmo tempo. No inicio da pcsquisa, 
surpreendeu-me o fato dos Wauja evitarcm o ferecer maiores iuformaçôcs sobre 
os feitiços de apapaatai. E u sabia que o assunto tabu cra a feitiçaria humana, 
portanto, abordar as « coisas » de apapaatai, nào deveria scr uma dificuldade a 
enfrentar no campo. Na verdade, eu tinha a impressâo, dada por algumas 
etnografias xinguanas (Basso 1973; Yiveiros de Castro 1977), de que as feitiçarias 
humana e niio -humana constituisscm dominios separados. Ao contràrio, cles 
apresentam pelo menos um nivel de aproximaçiio, o quai diz respeito cxatamentc 
às substâncias que produzem os feitiços. 0 que se sabe é que os feiticciros 
manipulam refugos, exùvias Je ne connais pas ce mot, je ne le trouve nulle part. 
E objetos oferecidos ou abandonados por certos apapaatai e vice-versa. 
Fénelon Costa também obtevc, entre os Mehinako (Fénelon Costa 1988, p. 149), 
informaçôes corn esse mesmo teor. 
Os corpos e « roupas » (mascaras, indumcntarias, disfarces e adornos) dos 
apapaatai silo, em geral, constituidos de ix ana (feitiço). Assim, certos apapaatai 
podem ser considerados um grande feitiço ambulante. Maso problema vai além 
disso, qualquer minima parte de seus corpos sào feiti ços, cm especia l, fios de 
cabelo, pele, unha, <lentes, ossos, fezes, urina, sanguc e esperma, até mcsmo 
objetos que os apapaatai manipula m, como suas « roupas », sào dotados de 
capacidades patogênicas. As substâncias corporais/indumentârias clos apapaatai 
possuem propriedades patogênicas per se. Digo perse, pois nào se trata de um 
feitiço mani pulado, como no caso do i.wma Oll'eke/10, que domina a tecnologia da 
combinaçâo dos clementos para produzir feiti ço. U m apapaatai nào é, tomando 
de cmprést imo um termo de Yivciros de Castro ( 1977, p. 231 ), um « tecn61ogo do 
feitiço », ou melhor, um « tecn61ogo do mal ». Os apapaatai nào sào, como os 
fciticeiros humanos, fazedores de « feit iços »; suas fiechinhas, vetorcs de sua 
agência pato lôgica , sào partes do seu proprio corpo ou « roupa », sào pratica-
mente emanaçôes destes. 
Os apapaatai podem até atingir a lguém com uma doença grave, mas essa açào 
nào é vista, por elcs proprios, como algo maléfi co. Corno cxplica Jtsautaku, um 
dos mais importantes xamàs visionario-divinat6rios (yakapa) do Alto Xingu, 
« os apapaatai querem ajudar, eles te adoecem para depois te ajudar ». Quase 
todas as açôes dos apapaatai sào revertidas em conhecimentos socialmente 
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importantes. Deles se aprende mùsica, desenho, <lança e procedimentos terapêu-
ticos: os apapaatai introduzem doenças, mas eles ensinam como tira-las, permi-
tindo ao doente rccuperar sua saùde. Posteriormente, esses mesmos apapaatai 
darào proteçào ao ex-doente em troca de comida ritualtnente oferecida. Os 
apapaatai sào mestres de conhecimcntos esotéricos altamente apreciados pelos 
Wauja. Contrariamente à feitiçaria humana, a açào patogênica dos apapaatai 
pode culrninar cm festas e nào em mortes. 
Porém se o cx-doente parar de oferecer alimentas cozidos aos seus Tyaka11fi11 
(apapaatai protctor), eles o abandonarào, deixando-o sem proteçào, portanto 
sob o risco de novas adoecimentos. A proteçào pode ser reativada corn a reali-
zaçào de um ritua l, nos quais os apapaatai, na forma de aerofones, mascaras ou 
outras objetos rituais, participam ativamente e recebcm alimentas por mcio das 
pessoas (kawokit-1110110) que executam a performance ri tuai corn esses mesmos 
objet os. 
Assim nos cxplica Yanahin, filho de Itsautaku, como os Tyaka11r/11 podem 
proteger um ex- « morto ». 
0 apapaatai orienta sua upapitsi (alma, mente, consciência) na hora do perigo. ( ... ) Um 
dia, aqui em Canarana, eu cstava andando de biciclcta, sem prcstar atcnçào. Vinha um 
carro ern min ha direçào, mcsmo airas de mim, mas eu nào estava ouvindo nada. Eu ja 
ia virar e o carro ia me pegar, mas de repente eu parei, nào sci porque, e carro passou 
por mim de uma vez, sem buzinar, nem nada. Eu pcnsci: nossa eu nào vi esse carro! Ele 
ia me rnatar. 
Aqui na cidadc, vocês falam «Deus! », « graças a Deus», vocês agradecem a Deus, a 
gente agradece o nosso apapaatai, aquele que nos adoeceu, que a gente deu.fèsta para 
e/e. 
Yanahin prossegue sua reflexào evocando um outro modo de ajuda dos 
apapaa lai. 
raz tempo, o irmiio de Paru (um importante yakapû yawalapiti), meu tio (Tapayé) e 
mcu primo (Ewelupi) foram para uma pescaria. S6 meu tio e meu primo sairam de 
car10a, foram para o outro lado da lagoa (chamada Carrapato). Tem mna parte da 
lagoa, bcm perto do meio, que é muito perigosa. Ninguém passa por lù. É mesmo 
proibido. Se você passar por perto, os peixes começam a pular. 
Meu ti o c mcu primo pensavam que cstavam remando no caminho certo, mas como 
cstava chovendo e ventando muito ( ... ), eles fonun afastados para a direçào dos 
apapaatai-iyajo (i.e. para a «casa» de monstros antrop6fagos, que fica no mcio da 
lagoa), que jù estavam preparados para corner o meu tio e o meu primo. 
0 irmào de Paru estava no acampamento de pcsca, dormindo, sonhando. Ele via tudo 
o que estava acontecendo com clcs. Ele grit ava no sonho, gritava nmito para que eles 
nüo ultrapassassem o limit e do meio: - « Cuidado, vocês vào morrer! Vocês têrn que 
sair dai! » Mas cles mlo escutavam nada. Até que o irmào de Paru gritou tanto que os 
apapaatai (protetores de Tapayé e Ewelttpi) o escutaram e foram fazer uma barragem 
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(fila) hem comprida para que a canoa nào passasse para o lado da «casa» dos 
apapaatai-iyajo. Elc (o irmào de Paru) também mandou seus apapaatai ( iyaka11r/11) 
para ajudar. 
A aproximaçào dos apapaatai protetores é mais freqücnte nos sonhos. Essa 
relaçào onirica é diferente daquela vivida pelo « morto », que ao animali zar-se 
nos« outros mundos » nào tem consciência da sua transformaçào. Ja os sonhos 
com os /yakmuiu se passam de um modo bastante difcrente, pois nào é a 
alma-substância vital (upapitsi) que passcia com os apapaatai, como no caso do 
« morto », mas a alma-olho ( ojutai ogamawato). 
Ü S DESTINOS POST-MORTHM DAS ALi\IAS E A ANii\IALI ZAÇAO 
Corno vimos acima, a alma wauja nào podc ser abordada como uma unidadc. 
A natureza mùltipla que a constitui esta alérn do con texto do rapto e da condiçào 
de vivente do sujeito; no post-111orte111 essa multiplicidade evidencia funçèes-
destino espccifi cas da alma, permitindo entcnder melhor a sua animalizaçâo. 
Al ém da 11papitsi (a substância vital, o « outro corpo »),os Wauja d istinguem 
mais dois « tipos » de « alma-imagcm » - yakula (lit eralmcnte «sombra») e 
ojutai oga111awato (literalmcnte « algo reftetido no olho », podendo scr melhor 
traduzido por «alma no (do) olho » ou simplesmentc « alma-olho ») 11 - e um 
« tipo » de alma-do-morio, iwejekui (« vult o » ou « cspectro do morto »). Esta 
categori zaçào ternit ria pode ser sintetizada na 11papitsi como uma categoria geral 
de referência para alma. As primeiras excgeses levaram-me a pensar que se 
tratava de très « ti pos » dissociados de alma, todavia uma intcrpretaçào mais 
cuidadosa de novas exegcses alinha conccitualmentc as três aimas como mani-
festaçèes da multipliciclade da upapitsi - manifestaçècs enquanto «sombra», 
« reft exo » ou « cspectro ». Essas três a imas sào sempre a imagem do corpo do 
sujeit o, sendo portanto visualmente iguais entre si. 
No sujeito vivente, yakula e ojutai og<1111awato cxistem cm um piano potencial 
e imagético (na vcrdade, como artif1cios dcscriti vos sobre a alma o u meios de 
apreensào visual desta), embora sem a mesma substâ ncia vital que caractcri za a 
upapitsi. É apenas no post-111orte111 que a lgo vital (consciência e intençào) é 
incorporado a essas « imagens », tornando-as agentes. Corn a morte, a yakula 
clcsprenclc-se do corpo e uma parte da upapitsi the é a utomaticamcnte incorpo-
rada, que entào passa a ser chamada de iwejekui. Seu destina ùnico é o céu, sua 
funçào é permitir um cerlo contato com os que fi caram para t rits, os vivos. Outra 
versào d iz que é a o_jutai oga111m1•ato que se transforma em iwejekui. Tsso nâo se 
configura uma contradiçào, pois nem yak11/a, nem ojutai oga111awato sào d istintas 
em natureza, em seus pianos potenciais elas sào a mesma coisa, embora manifcs-
ladas de modos diferenles («sombra» c « espectro », respecti vamente). 
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Transformada cm « cspcctro do morio», a yakula (ou a ojutai oga111mrato, 
confo rme a versâo) scguc para o céu, atuali zando a sua potência subjetiva. No 
piano terreno, permanece a ojutai oga111awato (ou a yakula) que, desprendida do 
corpo do morto, é buscada pelo principa l apapaatai que the causou, no passado, 
uma doença grave. Esse apapaatai fo i seu companheiro-protetor (kawoklt) ao 
longo da vida (Figura 1 ). Os dois principais desti nas post-111ortem da alma sào, 
portanto, as alcleias celestes de humanos e os variados mundos clos apapaatai, 
onde as aimas dos Wauja se animali zarào por completo. 
SoNtms: VIA GENS DA AL MA, T RANSFORi\lAÇOES 
As anâli ses desta seçào nos conduzirào de volta à « morte» e a outras 
nuances relaciona is entre corpo e alma. Antes, porém, gostaria de discutir a lguns 
aspectas metodol6gicos a respeito da recolha de dadas sobre o sonho e a doença. 
Para começar, parece-me interessante uma questào posta por Thomas G regor a 
par tir da narrati va de um sonho de um dos seus informantes Mehinako: 
The pe1fect rese111bla11ce of the i11dfridual a11d his eye soul mises tli efascinating question 
of 1rhether the soul is 111erely <Ill extension of the ilul fridua/ or sepm·ate bei11g i11 its 011111 
right, a/beit ｣ｬｯｳ･ｾＩ Ｇ＠ co1111ected Io ils possesso1: l raised this question with 011e of the 
1•i//agers 11'110 lwd gÏl'e11 the 111atter so111e t/1ought. lie reca//ed a drem11 i11 ll'hic/1 li e s m 1• 
/i i111se(( ( tlwt is, /i is soul) sleeping a11d lim•ing a drea111. Folloll' i11g the /agie of soul belieJ: 
li e co11c/11ded that li is soul must lwre ils m 1•11 soul, suggesti11g tlwt the eye soul i.1· a separate 
e11tityfiw11 the drem11e1: 
Does the sou/'s soul i11 tum lwre ils 0 11•11 soul, as i11 il1 fi11ite regressio11 of Clii11ese boxes? 
(Gregor 1981, p. 710) 
Se sim ou nào, é di fic il responder, pois os Mehinako e muito menos os Wauja 
- que nào compartilham da idéia de uma «alma da alma» - lcvam a qucstào 
adiante. Apcsar da incerteza sobre a resposta, a idéia das caixas como uma 
pergunta me parece vali osa na meclida em q ue ela se assemelha com a icléia de 
fracionamcnto da alma que abordei acima, mas ao mesmo tempo se distancia 
desta por suscit ar a idéia de uma sucessào mùltipla de continentes e conteùdos, o 
que é invâlido para a noçào wauja de alma. De todo modo, permancce a idéia de 
fragmentaçào, mas ralta às anâli ses de G regor sobre os Mehi nako aquilo que os 
Wauja mais obtiveram sucesso em elaborar: a idéia de distri buiçào dcsses frag-
mentos. 0 intuito de G regor nào é resolver a a parente confosào que emerge dessa 
q uestào, o seu interesse incide sobre os pianos das narrati vas oniricas c do sistema 
nati vo de intcrprctaçào dcstas e sobre o que o autor pode extrair disso para 
pensar as noçèes de pessoa e self 
A coleta de na rrati vas de sonhos cotid ianos configurou um materia l extrema-
mente relevante para a anâli se de G regor (1981, 1985). Levando em conta a 
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riqueza com que os Mehinako elaboraram essas narrati vas e a imensa proximi-
dade cultural entre clcs e os Wauja, pensei que tal técnica de pcsquisa pudessc se 
revela r igualmente proltcua para mim. Tentei, absolutamente em vào, obter 
narrativas de semelhantc riqueza. Os Wa uja nào me apontaram a narrativa de 
sonhos do cotidiano (ordinarios) como um meio de pensar as questôes que eu 
propunha investigar, que, a rigor, sào quase as mesmas de Thomas Gregor. Fo i 
em meio aos ajustes metodol6gicos das ten tativas fracassadas que meus melhorcs 
e mais atuantes colaboradores wauja fizeram-me perceber que os sonhos estraté-
gicos para minha etnografia eram os sonhos extraordinarios, aquclcs clos doentcs 
graves e dos xamàs, os quais atualizam uma multiplicidade clesconcertante de 
noçôes, cujo desafi o descriti vo-analiti co certa mente nào se encerra aqui. 
A riqueza que eu procurava estava nas narrativas das cloenças e nào nas 
narrativas clos sonhos propriamente ditos. Nào qucro clizer que os sonhos nào 
tenham importâ ncia na experiência da doença, ao contrario: eles sào informaçào 
funclamental no processo de cliagn6stico, mas enquanto narrativa sua caracteris-
ti ca cssencia l é scr uma narrativa subordinada à outra - sonhos sào narraclos 
para explicar aspectos concretos de uma doença, como convulsào, vômito, 
hcmorragia, dor locali zada, prisào de ventre, diarréia etc. - por cssa razào, 
quando tomadas de maneira isolada, as narrativas dos sonhos dos doentcs 
tornam-se pouco rentàveis de um ponto de vista analiti co. Para rcntabilizar o 
sonho do doente é ncccssùrio reconstruir um proces o mais amplo que envolve 
mùltiplos agcntes e momcntos anteriorcs e posteriorcs ao proprio sonho. 
Embora os Wauja nào separcm, conforme categori as lingiii sticas, os sonhos 
dos doenles, clos xamàs c dos individuos sàos - sep1111i é o termo empregado para 
qualquer sonho -, eles especifi cam as difercntes condiçôcs em que as experiên-
cias oniricas de cada sonhaclor se rcali zam, pois os sonhos clos doentes e clos 
xamàs 12 nào sào da mesma qualidade sensori al que os sonhos clos individuos 
sàos. 
Os termos wauja e mehinako para as categori zaçôes da alma sào muito 
semelhantes, contudo, pelo menos um aspecto da experiência onirica clemonstra 
ser divergente. A proposiçào de G regor (198 1, pp. 711-712) de que a alma, 
durantc o sonho, esta ria dissociada da pessoa, o u que aquela fosse uma «outra » 
pessoa, nào apresenta ressonâ ncia nas cxegeses wauja c corn o que pude interpre-
ta r do meu matcrial. Suponho que minhas divcrgências em relaçüo às intcrpre-
taçôes de G regor devem-se ao intercsse dele nào ser tanto pela tcoria mehinako 
da alma, quanto por uma teoria geral do sonho. G regor aborda excessivamente o 
sonho como uma funçào da alma. É claro que as tcorias do sonho e da alma se 
imi scuem, mas também se scparam em varios pontos, adcmais o campo semâ n-
ti co da alma é bem ma is complexo que o do son ho. Ja a idéia mehinako de que o 
conteùdo dos sonhos sào pata/apiri (cognato de potalapitsi; que Gregor traduz 
como « pic/ure », « represe11tatio11 » ou « symbol ») faz certo sentido entre os 
Wauja, com a exceçào dos sonhos dos doentes. Um sonho comum deve-se ao 
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desprcndimento da alma-olho em direçào a « qualquer lugar », seus caminhos 
sào quase livres, em certa medida porque sào « ilus6rios ». 0 que se vê em um 
son ho comum sào meras imagens sobre as quais a alma-olho nào tem con trole e 
pouco interage. Gregor (ibid., p. 712) afirma que« the Mehi11ak11 are mrare, for 
exa111ple, that drea111s are o,/ie11 co11stmcted out of the residue of daily e1•e11ts », o 
que igualmente pode ser dito para os Wauja. Certa fèita, um dos meus colabora-
dores pediu que eu nâo mostrasse os realisticos descnhos de apapaatai que coletei 
(vide reproduçàes em Barcelos Neto 2002) aos seus filhos pequenos para que cles 
nào tivessem sonhos ruins. 0 sonho do doente grave, por outro lado, opera eom 
categorias bastante diferentes: trata-se de uma experiência de outra natureza: a 
« morte», a animalizaçào. 
No meu son ho eu virei uma cobra jib6ia. 
Eu estava muito doente, com febre forte, e, ù noite, sonhei. Sonhei que caminhava m11na 
estrada junto com meu pai e minha familia. Encontramos uma jib6ia no meio da 
estrada, pantela. 
Ai comecei a bater nela para ela morrer. Eu pensei que ela ia s6 morrer. Mas nào, ela 
me faria virar bicho como ela, ao entrar no meu corpo (i.e. colocanclo substâncias 
patogênicas através de« fl echinhas »). 
- Oh meu pai, eu vou matar essa cobra. 
- Yocê nào pode fazer isso, senào você vai virar cobra. 
Eu nào acreclitei no meu pai. Ai bati na cabeça dela até matù-la. Arrastei-a para a bcira 
do caminho e prosseguimos a viagem. Fomos para bcm longe. 
Senti que começava a virar cobra. Coçava meu dedào do pé, que logo virou um 
rabinho de cobra (Figura 2). 
- 0 que esta acontecendo? Perguntei ao meu pai. 
- Cuidado, meu filh o, agora você vai virar cobra. Você niio pode matar ninguém, nem 
colocar feiti ços nas pessoas. Lembrc-se, você é gente, portanto nào pode fazer o mal. 
Aconselhou o meu pai. 
Ai comcçou a aumentar o rabo, tomando todo o meu corpo. Comccei a chorar. 
- A i meu pai, impcça isso de aconteccr comigo. 
- Agora nào tem mais jeito. Depois você voltarù (ù sua forma huma na). 
Sobrou entfo s6 a minha cabeça (Figura 3). Corri (apontando para o movimento 
sinuoso do desenho). Fiquei muito tri ste (com vergonha) e quis esconder-me. 
Quando entrei no mato, acordei. Acordei muito quente, com febre alla, quase mor-
rendo. Yi meu corpo trcmendo. Yi os yatm1ui1u/11 (xamàs) me ajudando, me curnndo, 
fazendo yata111ak i (extraçào de substâncias/artcfatos patogênicos por mcio da fumaça 
do tabaco). Ai eu contei para clcs o meu sonho. 
- Yocê quase tevc um ataque (convulsào). Se é verclade que virou cobra no seu sonho, 
nos descobriremos, ti raremos pedacinhos de couro de jib6ia de dentro de você. 
Disseram os ya1a11uî11à11. 
E aos poucos foram tirando. Mostravam para mim. Yoltaram mais tarde e tiraram 
mais, até acabar. r oi assim que eu melhorei, mas eu quase morri . (Barcelos Neto 2002, 
pp. 251-253) 
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Fm. 2 - Aulahu \Vauja se transformando em cobra (autor: Aulahu Wauja 2000). 
FIG. 3 - Aulahu Wauja se trnnsfornrnndo em cobra (autor: Aulahu Wauja 2000). 
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A experiência acima, narada por Aulahu, evidcncia claramente que o sonho 
de um doente grave nào é simplesmente uma seqüência de imagens meulais, ou 
seja, uào se !rata do « natural » desprendimento da alma-olho quando uma 
pessoa sà sonha cotidianamente. 0 proprio estado convalescente do doente, sua 
febre e suas dores sào sina is explicitos de que ele esta sofrendo uma transfor-
maçào anim al, cujas evidências sfto sempre manifestadas fisicamente, seja 
quando o doente vomi ta, defeca, apresenta sina is na pele, unhas e cabclo, perde o 
apetite ou sente gostos estranhos na boca, ou quando lhe sào reti radas substân-
cias estranhas ao corpo humano. As dores sào causadas pela incompatibilidade 
substancial entre os corpos dos humauos e dos apapaatai, o que conduz o mais 
fragil dos corpos ao colapso, no caso, sempre o corpo dos humanos. Enfim, o 
sonho do doente wauja nào é, portanto, uma experiência ilus6ria e imagética, 
neste caso estamos mais pr6ximos da teoria parakanà cxpli citada por Fausto 
(2001, p. 361) 13 do que da teoria mehinako explicitada por Gregor (1981). 
0 adoecimento grave como sonho/« morte » cria um campo intersubjetivo 
ùnico e expôe a teoria amplamente verificada na Amazônia indigena de que o 
mundo é povoado por intencionalidades formalmente idênticas à consciência 
humana (Viveiros de Castro 2002a, p. 351). Maso aspecto mais curioso é que na 
sua condiçào de cativo/sonhador, o doente vê os seres que o raptaram como 
«gente» (iyàu), ou seja, despidos das « roupas »animais ou monstruosas que 
normal mente os ocultam. Nestas circunstâncias, o que para os sentidos do corpo 
seria um animal, aos sentidos da alma é «gente» - antropomorfo ao menos, mas 
que nao signifi ca nccessariamente humano conforme a acepçào wauja de huma-
nidade. Portanto, a alma vê o que o corpo ordinariamenle nào vê. 
A teoria jurnna, descrita e analisada por Lima, complexifica esse problcma 
em pelo menos do is pontos. 0 primeiro afirm a que hc1 niveis de diferença e 
variaçôes continuas que caracterizam o regime cosmol6gico juruna, levando à 
observaçào de que a« humanidade »da onça nào é a mesma « humanidade »do 
macaco guariba que por sua vez é distinta da « humanidade » dos humanos e 
assim por <l iante, o que« exprime menos uma noçào de humanidade geral de 
todos os seres que um certo duali smo » (Lima 1999, p. 48) e aponta para a 
« ausência de um ponto de vista do todo, e, portanto, de hierarquia defini da a 
priori » (ibid., p. 49). 0 segundo ponto discute a pri vi legiada capacidade 
refl cxiva dos humanos. Seguindo a teoria junma expli citada por Li ma, a dife-
rença fo ndamenta l entre humanos e nào-humanos é que estes ùltimos sào 
incapazes de perspecti var a si mesmos. 
SENTIOOS E VISÔES 
0 sonho do doente nào é, contudo, a t'mica maneira dos nâo-xamàs receberem 
informaçôes dos apapaatai. Toclo aquele que passou por uma animalizaçâo e foi, 
em seguicla, desanimali zado, poclerâ ainda compartilhar a lgo com os apapaatai. 
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Ao tratar de en tender outras modos de contato com esses seres, distintos das 
doenças graves, um dos meus colaboradores, contou-me o caso de uma velha 
doente que tinha sido tratada em Piy11/aga, a aldeia wauja, algumas décadas 
atras, pelo grande yakapft daquele tempo, Malakuyawa. 
Mesmo tendo suas fraçôcs-alma recuperadas pelas xamâs, Malakuyawa 
aventava que pelo menos uma fraçào nào tinha sido recuperada, deixando a 
mulher mais ou menos livre para ver coisas que apenas se vê em momentos que 
antececlem a morte ou clurante eclipses lunares e solares. Por esta razâo, a 
ex-doente via coisas desagradaveis, como imagens que eram interpretadas como 
o prenùncio da morte de certas pessoas e imagens de pessoas estranhas manipu-
lando feitiços airas das casas e raças. Eram os apapaatai que mostravam isso para 
ela, pois cles aincla nào a haviam abandonaclo complctamente. 
Essa expcriência, conhecida por 111apitsai, é uma revelaçào imecliata clos 
sentidos da alma para os sentidos do corpo, todavia ela é diferente clos sonhos do 
« morto » e dos sonhos da alma-olho, pois estes sào pretéritos, sào mem6rias, 
enquanto o 111apitsai é uma visào presente de algo que vai ocorrer em um futuro 
pr6ximo. 0 111apitsai é imediato porque, ncste con texto, alma e corpo nào estào 
separados por estaclos oniricos ou por patologia crônica, portanto, ele acontece 
apenas quando a pessoa esta acordada e plenamente consciente. Em geral, o 
111apitsai se manifesta por meio da alteraçâo visual de um evento corrente, que s6 
a pessoa cscolhida vê. 0 111apitsai é uma abordagem visual feita pelos apapaatai, 
é uma subversâo dos sentidos normais do corpo huma no. Ha mais de uma forma 
de 111apitsai, mas o principio que rcgula a experiência é esse imcdiatismo na 
transmissào dos sentidos da alma para o corpo. 
Na década de 1990, uma mulhcr wauja tinha ido à Brasilia para tratamento 
médico acompanhada de seu marido; no caminho do hospital ela viu alguém cair 
do alto de um edificio e começou a gritar dent ra do carra avisando e mostrando 
o fato para o mariclo. Era apenas um pedaço de papel que alguém tin ha jogado, 
mas a mulher vira um corpo. Ela teve um mapitsai, um aviso de apapaatai. 
Naquela mesma sema na, a mulher mo1Teu. Sua morte foi também anunciada por 
um outro mapitsai para uma de suas sobrinhas que ficou em Piy11/aga, e que mais 
tarde foi avisada pela imagem-alma ( iwejek11i) da sua tia que cla também 
morreria em mn leito de hospital. Um mapitsai, portanto, nào se encerra em si 
mesmo, cle pode encadear um contato entre mortos e vivos ou ainda pravocar 
querelas em torno de acusaçôes de feitiçaria, pois um mapitsai pocle « mostrar » 
quem faz feitiços. 
Pessoas que saem para atividades fora da aldeia corrcm orisco de suas aimas 
serem abordadas por apapaatai. Estes lhe ofereccm eomidas que, se forem aceitas, 
podem adoccer quem as consumir. Do ponto de vista da alma humana, o que os 
apapaatai lhe estào a oferecer parece ser algo saboroso e - o mais importante -
cozido; porém, o que os apapaatai estào de fato a oferecer é sangue, pus, carne 
crua ou podrc. D e maneira inversa, os apapaatai, na forma de insetos e vennes, 
90 
narcelos Neto DESEJO ALIMENTAR, DOENÇA Il MORTE ENTRE OS WAUJA 
comem opus e o sangue que saem das feridas humanas coma se, para elcs, fossem 
mingau. Essas invcrsôes de pontas de vista sào o fundo conceitual da apapaatai-
zaçrlo dos docntes wauja. Quando um « morto » é levado pelas apapaatai para 
pescar, ele nâo pcrcebe que os peixes sào assados cm um fogo que nào produz 
nenhum calor; para os apapaatai c para o « morio »os peixes estào scndo de fato 
assados, mas na verdade eles permanecem crus. Issa é constatado quando do 
corpo do « morio » sào extraidas microporçôes de peixe cru. A pcrspecti va do 
outro é revclada no corpo patogênico. 
E T RE ,\ « l\IOUTE)) E ,\ l\IOlffE. PALAVRA S FINAIS 
Descrevi nas seçôcs acima como os desejos alimentarcs insatisfeitos, os esta-
dos corporais alterados, a do r extrema, os sentidos, os sonhos, as visôcs e as 
substâncias cstranhas ao corpo humano se entrclaçam para constituir o campo 
empirico do entendimento wauja sobre um devir apapaatai. Todavia, esse devir 
nào se limit a ao âmbito dos est ados pato16gicos, clc constit ui , acima de tudo, mna 
ontologia de transformaçôes que abrangc todos os seres e coisas existentcs. 
Do vestir e dcspir « roupas »a cstar presente no local de um eclipse, poucas sào 
as açôes wauja que nào se dào na arena da apapaataizaç<io e dos « donos » 
( wekeho) es pi rit uais das coi sas e sercs. A té os simples t raba 1 hos de descasca r ma 11-
d ioca e manipular argil a colocam o sujeito da açào no limi a r de uma relaçào com 
os apapaatai. Nào me parece que o pcnsamento wa uja sobre a apapaataizaç<io seja 
uma dissoluçào do huma no 110 animal ou vice-versa, ou seja, que ela crie um terri-
t6rio de indistinçào. Trata-se, segundo este piano de ana li se, de uma categoria que 
modula grau 14 (hâ onças que sào mais onças do que outras onças, assim como hà 
wauja que sào menas wauja que outras wauja, sobretudo os« morios») c tipo. 
Contudo, ainda que a oncidade dos wauja seja de mesmo tipo que a oncidade das 
onças, ambas seguramente podem ser dilèrentes em gmu. Havera, portanto, 
sempre um residuo de diferença . A fala dos « morios» que passeiam com os 
apapaatai é exemplar nesse scntido: «eu estava com gente cstranha; eles eram 
gente, mas nào coma os Wauja; eram feios; tinham dedos de sapos ». Possivel-
me11te, apenas depois de morto, os wauja deixam de vê-los assim, distintos. 
Essas reAexôes têm rcssonâncias também no campo dos objetos ri tuais, onde 
a 011cidade de uma Aauta nào é igual a de uma màscara e onde uma onça nào 
podcra ser um zu11idor ceste uma larva. Cada objeto ri tuai da corpo especifi co e 
singular a espécies distintas de onças, de peixes, de passaros. Adcmais, o corpo 
artcfatual confere poderes xamânicos que os redefinem hicrarquicamente, assim 
uma onça feita como Aauta é mais poderosa que uma onça feita como mascara. 
Os objetos sào populaçôes cspecificas de scrcs marcados por descontinuidades 
corporais (e.g. corpo de Aauta) e co11tinuidades espirituais (e.g. consciência e 
capacidadc de performance musical) com scus « donos ». A anâlise que Tânia 
91 
JOURNAL DE LA SOCIÉTÉ DES Al\I ÉRIC ANISTES Vol. 93-1 , 2007 
Lima ( 1999, p. 47) propàe para o materia l juruna, clistinguindo o que é hmnano, 
divino c animal na classe dos humanos, na classe dos animais e na dos espirit os, 
lança uma luz interessante sobre esses processos, pennitindo ver cada ser como 
uma posiçâo relacional e nào como o efeito e sucessào de uma ordcrn de classes. 
Nesse sentido, uma ftauta pode scr uma onça no dominio dos humanos ou uma 
onça que toca ft auta pode ser um cspirito no dominio dos animais. 
Os objetos ri tuais, em cspecial aerofoncs e mascaras, sào como uma popu-
laçâo cativa de scres « sobrenaturais » que os ex- « mortos » dcvem cuidar. 
Quaudo devidamcute alimentados, via especialistas rituais q ue executam sua 
performance, esses objetos asseguram que o ex- « morto » nào volte tào cedo a 
« morrer ». Assim como os espiritos lyakaniiu, mencionado acima, eles consti-
tucm uma proteçào contra doenças ou certos infortùnios. Contudo, basta que a 
o ferta de alimentos cozidos aos objetos ritua is seja suspensa por algum tempo 
para que eles cncarnem as potências patogênicas de suas animalidacles-
monstruosidades prototipicas. É por essa razào, que diante da impossibilid adc de 
alimenta-los os Wauja queimam ou abandonam seus objetos ri tuais. As masca-
ras, objetos-apapaatai por excelência, sào os que corn mais freqüência vào para a 
fogueira, ou sào, cm ùltimo caso, dcixados a apodrccer. U m detalhe importante e 
curioso é que a ma ioria da mascaras fcitas para loj as de artesanato nào tem boca 
clou den tes, uma cstratégia de dcssubjetivà-las, de impedir que sua monstruosi-
dadc nâo venha à tona pela falta de comida. 
Por outro lado, objctos duraveis, que superam o tempo de vida de um ser 
lmmano, como os trios de !fautas Kawokft, permanecem a comer entre os Wauja 
por décadas a fi o sem serem deslruidos. Por representarem uma espiritualidade 
modela r (Viveiros de Castro 2002b), as Kawokft sào ma is do que humanos e mais 
do que apapaatai, ordinariamcnte falando. As Kmvokft s<'io os ùnicos objetos-
sujeitos do cosmo wauja vcrdadeiramente hiper retcntores de personitudes, tanto 
p rototip icas quanto atuais, talvez por isso seja a sua mùsica a que conduz os 
cadaveres clos aristocratas wauja - a111111ww, outros sujeitos também retentores -
para suas sepulturas. Os objetos sào essas populaçôes que estào entre a« morte» 
c a morte. E nos mundos clos mort os eles sào espiritos, po tências. * 
• Manuscri t reçu en juill et 2006, accepté pour publication en févri er 2007. 
NOTAS 
Este artigo, baseado no terceiro capitulo da minha tese de doutorado (Rarcelos Neto s. d.), comple-
menta c é complcmentado por dois outros arti gos (Ba rectos Neto 2006a e b). Meus trabalhos de campo 
foram fin anciados pclo Governo do Estado da Bahia e pelo Funpesquisa/UFSC (anode 1998), pelo 
Muscu Nacional de Elnologia de Portugal (a no 2000) e pela FA PESP (a nos de 2001 e 2002). A CAPES, 
a FAPESP c o CNPq concederam-me boisas de estudos em difcrentes clapas da pcsquisa. Agradeço aos 
\Vauja pelo muito que me ensinaram e a Lux Vida l, M aria Rosario Borges, Pedro A gostinho, Maria 
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Rosiir'io Carvalho. M ichael Hcckcnbcrger, Bruna Frnnchetto, Rafael lJastos e Carlos Fausto os 
incentivos para o dcscnvolvimcnto das minhas pesquisas no Alto Xingu. 
1. 0 leitor avançado cm ctnologia arnazônica sabe que o conjunto de monografi as c artigos sobre 
o tema é vastissimo ecrcsccnlc, niio scndo possivel comentù-las aqui. i\ lenciono apc1rns très colctâncas, 
Langdon e Oaer ( 1992), Langdon (1996) c Whitehead e Wright (2004), cujo conj unto de capitulos 
o ferece uma vis:io atuali zada sobre o tcma entre v:irios povos amazônicos. 
2. 0 leitor encontrara na litcratura ctnolcigica o termo « Waurù », que é o ctnônimo difundido 
dcsde a primeira publicac;ào sobre o Alto Xi ngu (Steinen 1886). Optei grafar « Wauja » por este scr o 
ctnônimo auto-atribuido. Os Wauja siio um povo de lingua arawak que habita a regi:i o ocidcnta l da 
bacia dos formadores do rio Xingu, Estado do Mato G rosso, Brnsil. Dentro <las fronteiras do Parque 
1 ndigcna do Xingu, os Wauja somam uma populaçiio de aproximadamente 375 pessoas, das quais 320 
rcsidcm cm 1'1)'11/aga, uma aldeia circular com o sistcma de prac;a central e casa das nautas. As demais 
55 rcsidcm cm Aruak, uma aldeia no baixo rio von den Stcincn. Dados censit:iri os informados por 
Hukai Wauja, chcfe da aldcia Aruak, em setembro de 2006. 
3. A alma a que me refiro aqui é a upapitsi, que podc scr litcralmcntc tradu1ida por « o outro 
corpo ». Esse outro corpo tcm mna natureza « espiritual » que é cntcndida como substância vi ta l, 
consciência, mente. Desconheço a existência de 11111 tcrmo wauja para « f rnçôes-alma », porém as 
exegeses sobre o rapto indicam u111 scntido de fracionamento; a substància vital é pcrdida de modo 
parcclado c niio de uma ùnica e definitiva vez. 
4. « Oicho » e « espirito » sào as traduçôes cm português que os Wauja dào para apapaatai. Elas 
sinteti zam uma altcridadc prototipica, cujo fundo ontolcigico é um continuo de transformaçôes que 
atingc dcsdc artefatos até os proprios Wauja. As transformac;ôcs siio cfeitos de açôes muito especifi cas 
(e.g. comer cru, manipular dctcrminadas substâncias, quebrar tabus e tc.), c n:io de fcnômcnos 
« naturais ». Um atri buto extrema mente importante dos apapaatai é o vi uculo de« dono » ( ireke/10) 
que clcs possuem com os recursos, coisas e animais csscnciais para a sobrevivència wauja. 0 « dono » 
é aquele que cuida cspiritualmcntc de um rccurso ou ser. Assim, quando os Wauja os manipulam ou 
consomcm, clcs cstiio virluahncnte em contalo com os« donos ». 
5. Os animais e os monos (muitos dcstcs transformados cm animais depois da morte) s:1o a fo rma 
e a perspectiva prototipicas da altcridadc cm grande parte da Amazônia indigcna (Vi vciros de Castro 
2001, 2002a c b; Viveiros de Castro et al. 2003, 2006; Fausto 2001). 
6. Usa-se 11·itsi:rn quando o sujcit o é dctcrminado e ll' itsixuki para se referir a 11111 cstado gcnérico 
de witsix11. 
7. Os Wauja niio usam o termo « saliênc ia », clcs apcnas dizcm que os apapaatai conseguem \'er e 
tocar a alma, na condic;ào de witsixu a a lma toma-se apreensivel. 
8. 0 conhccimcnto sobre esses corpos em miniatura foi -me dado pclos dcsenhos dos xamiis 
vision:i rios- divinatcirios que re\·elam a sua pcrspcctiva sobre os microcorpos que adentrarn o corpo 
dos doentes como nechinhas de fcit iço (apapaatai 01111k11/a). 
9. Tra ta-se de um tipodc fcitiço altamente Jetai, produzido por scmclhanc;a ccontagio, na forma de 
pequeninos bonecos o u trouxinhas, neutralizavcl apcnas por xamiis visiom\rio-divinat6rios muito 
poderosos e pclo fciticci ro que o produziu. Vide cm Barcelos Neto (2006b) uma ctnogralia detalhada 
do i)"lit1 opota/tl c da noçiio wauja de feitic;aria hurnana. 
JO. Compare-se, por exemplo, tal modclo de fragmentac;âo multipla com o materia l ik pcng de 
Rodgcrs: « o agcnte afctantc é invari avelmentc mtiltipl o. 0 sujeito ikpcng afctado comcc;a a entrar em 
mna mcscla populacional, sesomando a esta, suplcmcntando 11111 povoamento heterogêneo » (Rodgers 
2002, p. 102). E <lai coma discussfo sobre a pcssoa fractal na Melanésia (Strathern 1988). 
11. Og11111111mto rcfcrc-sc a nlgo que refl ete sobre o li quido ou sobre a lgo dotado de profundidade, 
é igualmente dito para renexos na àgua, mas niio para rcflcxos no espelho. 
12. Como vercmos adiantc, o xamii visionario-div inat6rio (yakapa) é 11111 docntc « permanente» 
cm funçiio das substâncias patogênicas que ele carrega em scu corpo. 
13. 0 mundo onirico parakanà desenha umn tcoria do sujeito e da açào. Nos sonhos opcrnm-sc, 
por exemplo, curas, caçadas e festins; ni as interaçôes s;io tào plenas como na vida desperta. A 
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cosmologia parakanii « d{t ao sonho uma fu nçiio precipua na produçiio c manutençiio da vida; por 
meio dck , busca-sc contrabalançar c controlar as fo rças ncgativas da existência - a dor, o sofr imcnto, 
a doença - para se akançar vida lo nga e feli cidadc »(Fausto 2001, p. 384). 
14. Essa discussiio nos remctc aos estudos sobre os afixos modificadores -k11111<i, -iyajo, -111011a c 
-1110/11 d a cosmologia xinguana (Vi1•ciros de Castro 2002b; Uarcelos Neto 2006a). 
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